SOBRE AFRICA: QUESTOES, TRADICOES E UBUNTU
Pensando os ritos de iniciacao em Mocambique

Roberto Chaua

PARA INTRODUZIR...

Na pesquisa de mestrado que venho desenvolvendo, parto do ponto sugestionado por Santos
(2010) que diz: —no mundo do campo e das cidades do nosso mundo”, existe uma enorme
diversidade epistemoldgica, diversidade que contrasta e tensiona o prisma epistemoldgico
dominante e abissal —, para pensar que os ritos de iniciagdo a adulto, uma pratica comum em Varias
comunidades de Mocambique, sdo também espacostempos de producdo de conhecimentos e

norteadores do “construto coletivo” do “‘ser/tornar-se” homem nestas comunidades.

Os ritos de iniciacdo tém em vista a inser¢cdo dos novos jovens na vivéncia comunitéria,
sendo por isso, realizaveis em vérias fases/etapas da vida, com destaque para 0 nascimento,
puberdade, casamento e a morte, onde jogos, vidas, contos, corpos, cancdes e etc., se confluem
construindo um imaginario de vivéncia cotidiana. Trabalhando com jovens, criancas e suas
narrativas sobre os ritos, neste trabalho de pesquisa, me coloco questdes sobre o entendimento
destes junto dos meus interlocutores académicos — brasileiros — de modo a tensionar uma percepgao
existente quanto a matriz religiosa dos ritos de iniciagdo, principalmente quando as referéncias para

a sua abordagem sdo as chamadas religiGes brasileiras de matriz africana.

Outro ponto e que serd abordado neste texto esta ligado a produgdo “cientifica” dita africana.
Quando todo o bojo de uma pesquisa, de um discurso “cientifico” ou ndo, feito por africanos e néo
s0, esta alicercado no que consideramos de tradi¢fes africanas, na esteira de Castiano (2010) cabe
sempre interrogar-se sobre esses empreendimentos tendo em conta a liturgia que complacente “uma
Africa mitica” aos olhos do Ocidente, na qual varios destes discursos se realizam e, por vezes, se
destinam a responsividade imanente ao nosso “lécus” africano. E ai que me questiono: como a
partir do caso concreto do estudo sobre os ritos de iniciagio em Mogambique, ora em
desenvolvimento, pode-se contribuir para a criacdo de espagos que Castiano (2010) chama de
intersubjetivacao, espacos onde o dialogo permanente com os sujeitos dos ritos de iniciacao se torne

necessario para pensa-los e tensiona-los no jogo da “modernidade”?

E principalmente deste questionamento que este texto resulta, buscando nio apenas
reaprender com os ritos de iniciagdo, como também, compreender uma necessidade de coexisténcia

destes com uma logica bastante civilizatoria e classificatoria, que os renega e prima por outras
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praticas, aceitando-as se chamarmos a compreensdo o novo sentido da cultura como recurso, onde a
diversidade se apresenta como principal moeda — como bem nos recorda Yudice (2004) pela fala de
Soares e Alves (2011). Outrossim, pensa-se também no jogo de cedéncias e, usando-se uma
imagem do Nyau' e suas narrativas posteriores, questiona-se como praticas culturais e ritualisticas
que tém/teriam o sincretismo como base aparecem em plataformas sécias, como o facebook, onde

“quanto mais virem e curtirem, melhor”.

A base desse dialogo, que se empreende sobre a Africa, suas questdes e os ritos de iniciacao,
encontra-se no ubuntu, filosofia bantu dos Xhosas e Chonas, onde o conscio comigo e para com 0
outro se encontra em voga, afinal:

[...] ser humano € afirmar a humanidade propria através do reconhecimento da
humanidade dos outros e, sobre tal embasamento, estabelecer relacbes humanas
respeitosas para com eles. (RAMOSE, 2010, p.212).

E ai, o ubuntu como um movimento subjetivo mais aberto e que de forma construtiva
acomoda valores tidos como “estrangeiros” se estabelece sem duvidas como uma plataforma
importante para percepcionar um todo contexto de vida humana a luz do que Ramose nos coloca

acima e que nos permite, também, repensar todo um processo de conhecimento de/sobre Africa.

CONTINUANDO...

E consensual a imensido do continente africano, ndo s6 em termos do seu tamanho, mas
também, e, sobretudo, no que diz respeito as culturas, entendidas no seu sentido antropoldgico, as
linguas faladas e a diversidade étnica. Goduka citada por Castiano — a quem chamo varias vezes a
conversa nas linhas que se seguem — insiste que existe também uma unidade fundada na nossa
forma (africana) de conhecer o mundo, na relagéo espiritual para com o ambiente, assim como nas

praticas cultural-religiosas dos africanos (2010, p. 160).

Com a sua validade, o contraponto desta visdo segundo Castiano, reside no unanimismo
adoptado pelas chamadas etnociéncias® ao suporem que todos de certa etnia ou lingua africana
pensam da mesma maneira, adoram e obedecem aos mesmos deuses, acreditam nos mesmos

principios, seguem 0s mesmos rituais tradicionais e etc. Interessa aqui o facto de que esta

! Danca ou praticantes da danca, considerada obra prima do patrimonio oral e imaterial da humanidade, pela
Organizacao das Nac6es Unidas para a Educacdo, Ciéncia e Cultura (UNESCO).

% Para Castiano, o “Etno” refere-se entio aos sistemas de conhecimentos e cognic0es tipicos de uma dada cultura. Em
geral a etnociéncia propde-se “descobrir a ciéncia que estd oculta” ou que esta implicita nas culturas (2010, p. 51).
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perspectiva de pensar e falar sobre Africa constituiu, ainda segundo o nosso autor, 0 que

conhecemos como referenciais de objectivacdo. Estes,
Nasce(m) da ideia de que, como consequéncia da escraviddo, da colonizacdo e da
globalizacdo, o Eu-africano se alienou a si mesmo a ponto de se tornar estranho a seu
préprio corpo. O discurso sobre a condigdo de sua existéncia, o discurso sobre sua
identidade enquanto africano, é feito, entende-se, a partir do lugar que a histéria
“universal”, elaborada predominantemente numa perspectiva do Ocidente, 0 reserva.
(CASTIANO, 2010 p. 39).

Desenvolvidos por africanos e ndo sd, o cumulo pretenso dessa iluséo unanime
(HOUNTONDJI, 2010) reside no facto de os seus precursores intentarem assim, a inscricdo de
Africa no pensamento universal. Em sua obra, referenciais da filosofia africana, em busca da
intersubjetivacdo, Castiano debrugasse sobre o que pode se considerar filosofia africana, e ao fazé-
lo ele analisa os pontos de estrangulamento destes referenciais. Além de classifica-los em duas
categorias que sdo deveras predominantes: 0s de objectivacdo, conforme referiu-se acima e os de
subjectivacdo, que ao contrario dos referenciais anteriores tem como fulcro “recentrar o sujeito
africano perante a sua historia e a si mesmo” (2010, p. 40), buscando a partir das tradi¢cdes e dos
valores africanos existentes nas comunidades africanas um discurso autenticamente africano,
Castiano indica-nos também os referenciais de intersubjectivacdo, que tem em vista trazer como
pauta os esforcos tendentes a criagdo do que ele chama de espagos de didlogos com o que
consideramos textos fundantes do africanismo, sendo estes orais ou escritos. No meu entender, estes
textos podem se constituir de ideias filoséficas ou ndo, e ndo implicam necessariamente, um

discurso “cientificamente” aceitavel.

Trago a discussdo destes referenciais aqui, porque penso ainda segundo Castiano que,
quando a base de todo o discurso e toda producdo cientifica que se considere, ou ndo, africanista ou
afrocéntrica, esta nos intersticios entre o “tradicional” ¢ o “ndo tradicional” africano, torna-se
preponderante a colocagdo das questdes: o que fazer com as “tradi¢des que julgamos encontrar ou
existirem”? Qual ¢ o lugar delas, se ¢ que existe, no jogo da modernidade, entendida por Quijano
(2010) como emblema da unica racionalidade validada pelo mundo capitalista e eurocéntrico? Estas
questBes sdo colocadas sem nos ater ainda a classica questdo sobre o discurso: quem, quando e

como se diz que isso é tradicional e o que se pretende ao dizé-lo?

Falar sobre o africano no lugar de africano ou ndo, ou produzir um discurso que se pode
chamar autenticamente africano de acordo com os referencias expostos, leva-nos a producdo de

mondlogos e discursos sobre o outro sem atentar as subjetividades, as diferencas no/do nosso

Revista Teias v. 15 ¢ n. 35 ¢ 38-53 « (2014): Educacdo continuada, curriculo e praticas culturais 40



“locus” africano. Para o nosso autor, um estudo que se revele atento as preocupagdes expostas, “tem
como desafio fundamental, abrir espacos de intersubjectividade, para interagirem com os saberes
que julgam encontrar nas ditas culturas locais e criarem, a partir desta interacdo, referéncias
epistémicas novas” (CASTIANO, 2010, p. 48), baseando-se na liberdade e na interculturalidade,
que sdo sem duvidas pilares que se elegem para uma verdadeira intersubjectividade.

No que concerne ao trabalho ora em constru¢ao e que tem o que se considera “tradi¢ao
africana” como fulcro, cabe reforcar outras questdes, principalmente se considerarmos o0s ritos de
iniciacdo a adulto como espagostempos produtores de conhecimentos e se se engendrar uma
discussdo epistémica dos mesmos: é possivel e importante classificar esse esforco em uma das
categorias dos estudos feitos sobre e de Africa? Como garantir que este esforco se entrelace em
espacos de intersubjetividade, espacos onde o dialogo permanente com sujeitos dos ritos de

iniciacdo afigure-se fundamental para pensar em formas de estar e ser desses sujeitos?

Quanto a liberdade e interculturalidade sugeridas por Castiano para pensar nos espagos de
intersubjectividades, chama-se a atengdo para uma liberdade epistémica do sujeito africano, uma
liberdade de 0 mesmo falar de si, construir seu proprio discurso sobre sua condigio de existéncia. E
a liberdade de construir um processo “autonomo e autoconfiante de produgdo de conhecimento e de
capitalizacdo que nos permita responder as nossas proprias questdes e ir ao encontro das
necessidades tanto intelectuais como materiais da sociedade africana”. (HOUNTONDJI, 2010, p.
140). Uma liberdade que se finque em processo de formagdo da interculturalidade, que
(CASTIANO, 2010) considera como conjunto de atitudes e predisposi¢cdes necessarias para um
envolvimento de sujeitos na troca de suas experiéncias subjetivas, criticas e por si vivenciadas
enquanto individuo ou grupos sociais. Uma liberdade, por fim, de anunciar o seu ubuntu, que sem

duvidas vem sendo o maior esforgo de autoinscricio de Africa no pensamento global.

CELEBRAR RITOS, CELEBRAR UBUNTU

Castiano (2010), afirma que tem visto se evocar o ubuntu em muitos trabalhos mundo afora.

Esta evocacdo segundo o autor, ndo se legitima em caracter filosofico dos trabalhos em perspectiva

e ndo passa de um mero aproveitamento do ubuntu sem nenhuma base fundante. Em suas palavras,
ele aponta assim, o que considera a grande fraqueza do ubuntu:

[...] existem sim uma série de pequenos artigos, alguns que vale a pena ter em conta,

porque tentam sistematizar o pensamento que passou a ser cunhado como “filosofia

ubuntu”, e, ao lado destes, existem também textos que sO usam o termo ubuntu de
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forma “oportunista” porque, digamos, sem muito contelido que se pode objectivar de

filosofico, mas é usado o termo a todo custo. (p. 147).

Entretanto, ao prefaciar o livro referido anteriormente, Uthui (2010) considera que esta
fraqueza apontada por Castiano, “talvez seja uma for¢a, uma vantagem, pois isso atesta para a
origem popular do ubuntu, como o sdo também os provérbios, contos, cancdes e etc. e, portanto,
facilmente assimilaveis por todos e mais provavelmente expressando a sabedoria popular” (p. 20).
Assim, ao considerar-se essa fraqueza que ndo passa de uma grande forca do ubuntu, podemos
afirmar e reafirmar a necessidade de — usando o termo que o proprio Castiano nos prop&e — celebrar
0 ubuntu em qualquer contexto, pois, ndo s6 atestamos o0 seu caracter popular, como também,

adulamos outras maneiras, outras narrativas do nosso mundo.

N&o se pretende com o exposto, afirmar que o uso do ubuntu neste trabalho baseia-se apenas
no seu carécter popular, mas atenta-se para que ndo se procure neste uso, o0 que se pode considerar
de pensamento “filos6fico académico”. A respeito, indico abaixo as razdes para, ao celebrar os ritos
de iniciacdo neste trabalho, celebremos também o ubuntu, uma forma de ser e estar em todo um

contexto bantu.

Primeira razdo: o ubuntu é uma filosofia dos Xhosas e Chonas da Africa do Sul e do
Zimbabwe respectivamente, e como tal, estes guardam caracteristicas identificaveis a todo povo da
raiz bantu®, incluindo as respectivas linguas, o que permite identificar em linguas de outros grupos
étnicos da raiz, termos similares ao ubuntu presentes em varias enunciagdes expressando também a
ideia do “ser”, ser homem em meio a homens. S&80 0s casos de mogambicanas: muthu em Chuabo,
bvantu em Ndau, mundhu em Xisena; angolanas: munu em Kikongo, omanu em Umbundu e
também o muntu em Tshiluba do Congo, sé para dar alguns exemplos. A segunda razdo tem a ver
com a base do ubuntu, que como veremos mais abaixo, também esta no recrudescer de uma
humanidade que se revela pelo reconhecimento de outras humanidades, dai o aforismo: eu sou
porque tu és. Quanto a isto, 0S meninos e as meninas com quem conversei durante o trabalho de
campo na Escola Priméaria Parque Popular em Nampula, Mogcambique, por exemplo, me diziam

sobre a sua ida ou entrada nos ritos de iniciacao:

Lordina —“[...] eu sempre via minhas amigas indo e eu fiquei com vontade de ir

’

tambem...”;

® Recordemos a citacio de Goduka (2010): “existe também uma unidade fundada na nossa forma (africana) de conhecer
0 mundo, na relagdo espiritual para com o ambiente assim como nas préaticas cultural-religiosas dos africanos” (p. 160).
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Marcelino — “Antes eu ndo respeitava as pessoas. Esses que andam pelo bairro a insultar

deveriam ir aos ritos...”;
Clardina - “(...) minhas amigas me excluem de algumas conversas, porque nio fui ainda...”.

Essas falas reforcam o fundamento dos ritos de iniciagdo a adulto: iniciar os jovens a uma
forma de ser e estar em comunidades, isto €, com o outro, incluindo a natureza, tendo em conta que
“a natureza, as criaturas vivas e ndo-Vivas sdo o fundamento da realidade espiritual” (GODUKA,
2000 apud CASTIANO, 2010). Por outro lado, como conceito ético, o ubuntu enfatiza essas
aliancas entre as pessoas e as relagdes entre as mesmas. A outra razdo, a terceira e ndo menos
importante se deve ao facto do ubuntu sem ddvidas ser uma possibilidade de entender a existéncia
de outras historias, outras formas de ver o mundo, outras referéncias epistémicas, outras... e tantos

outros possiveis do nosso mundo que sdo tomados inexistentes.

O ubuntu é entendido como uma base do fundamento da filosofia africana. Esta base deve,
segundo Ramose (1999, p. 49), um dos seus grandes precursores em contexto académico, ser
procurada na ontologia, na epistemologia e na ética ubuntu-africana que sdo aspectos de uma e da
mesma realidade. Sob ponto de vista ontologico, o termo ubuntu é composto por duas palavras, 0
prefixo ubu e a raiz ntu. O termo ubu evoca a ideia de “ser” em geral. E um ser indiscriminado
antes da sua manifestacdo, ou seja, de manifestar-se ou aparecer numa forma concreta ou de um
modo concreto de existéncia como uma entidade particular. Esta divisdo do ubuntu (ubu-ntu) é
apenas no campo linguistico, ndo havendo separacdo no campo ontologico. Neste, o ubuntu é uma
categoria epistemoldgica e ontoldgica fundamental no pensamento dos povos bantu, expressando o
ubu uma compreensao generalizada da realidade ontoldgica do ser enquanto ser, € 0 ntu assumindo

formas e modos concretos de existéncia num processo continuo. (CASTIANO, 2010, p. 156).

Para a sua compreensdo epistemoldgica, interessa bastante a compreensao do umuntu, este,
de acordo com Ramose citado por Castiano, expressa um ser mais especifico, o ser humano —
enquanto politico, religioso e, sobretudo enquanto uma entidade moral. Para ele “na caracterizacao
do ser humano esta no centro ndo o acto de o ser, mas sim a sua actividade como homem. Isto € o
mesmo que dizer, a forma como se comporta e 0 poder que tem em penetrar nas verdades da vida
usando, a sua experiéncia”. (CASTIANO, 2010, p. 157).

Assim, quanto a epistemologia, o ponto de partida com que Ramose nos coloca é pertinente:
sem a palavra umuntu, o ubuntu estaria condenado ao siléncio total. A palavra do umuntu esta
irremediavelmente ligada ao ubuntu, para expressar as condi¢fes de existéncia do ubuntu. Em

outras palavras, toda a actividade expressiva e comportamental do umuntu (ser humano) é uma
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busca de revelar a condicao de existéncia do ubuntu e, tanto no dominio da epistemologia, como no
da ontologia, tem o seu foco direto no ubuntu. Digamos que 0 umuntu tem um compromisso de dar
visibilidade ou expor o seu ubuntu. S6 assim se compreende a expressao africana “eu sou porque tu
es”, que sublinha que a nossa existéncia como individuos s6 se pode compreender através dos
outros membros da comunidade. A maneira como damos preponderancia as pessoas — que Sao
outras nés — pode nos potencializar mais. Ou seja, quanto melhor expusermos as pessoas, quanto
melhor fizermos essa exposi¢do delas reconhecendo-as como dignas, necessarias e fortes em nossas
vidas, mais estaremos nos compreendendo e nos identificando como assim também. Dessa forma o
“eu sou porque tu és” se torna também um elemento desencadeador de forcas capazes de nos
empoderar, de nos percebermos como fracosfortes pelas relacdes que tecemos, inclusive a partir dos

ritos de iniciacao.

Do referido acima derivam caracteristicas éticas do ubuntu: ndo basta a existéncia do ser
(humano) para ser conhecido como humano. E necessario que o ser se torne, portanto aparega como
humano para termos o ubuntu. Porque o juizo ético sobre alguém é que determina a sua posicéo
social e legal. Dai afianca-se: para que o umuntu expresse o ubuntu, ritos, vidas, jogos, sdo de

importéancia fulcral. Por isso, ao celebrarmos os ritos, celebramos também o ubuntu.

VAMOS CELEBRAR OS RITOS...:

Tudo comega no dia mais bonito do mundo, beleza caracteristica do dia da descoberta
do primeiro amor. Todos 0s animais trajaram-se de fartura, a terra era demasiado
generosa. Na aldeia realizava-se a festa de circuncisdo dos meninos j& tornados
homens. Jovens dos lugares mais remotos estavam presentes, pois ndo ha nada melhor
gue uma festa para a diversdo, exibicdo e pesca de namoricos. Eu estava bonita com a
minha blusinha cor de limé&o, capulana mesmo a condizer, enfeitadinha com colares de
marfim e missangas. Coloquei-me na rede para ser pescada, e porque nao? Ja era

mulherzinha e tinha cumprido com todos os rituais. (CHIZIANE, 2008, p. 12).

Sarnio se considerando mulherzinha, meninos ja tornados homens. E assim que Sarndo a
principal personagem de Balada de amor ao vento de Paulina Chiziane, comega a narrativa do
encontro com seu primeiro amor, da festa de iniciacdo dos rapazes, dos movimentos que se criam
na zona. A festa, “eterna festa” que comega como Sarndo nos narra ¢ o culminar de um longo
periodo ritualistico. Se para os homens o0 periodo é de um a trés meses, para as mulheres o periodo

iniciatico inicial é menos longo, mas alicercado por outras ceriménias que decorrem durante as
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fases diversas: gravidez, parto e outras. E 0 que antecede a festa de Sarndo? Que percursos ditam a

entrada nos espacos ritualisticos?
Eis, algumas indicagdes:

— Fui brincar e as 13 horas voltei a casa, fiquei dentro por algum tempo junto das minhas
tias e irmas. De repente, tentaram me insultar para ver se eu lhes respondia, ndo tendo respondido,
minha irma insistiu e pegou-me pra passear de carro e chegamos ao sitio onde me fecharam dentro

de uma casa repleta de gente que ndo conhecia. Ai percebi que era a minha vez...
Lordina de 16 anos, iniciada em novembro de 2012.

— Meu tio disse-me que naquele dia iriamos a uma festa. Para minha surpresa encontrei um
grupo de meninos e |4 s6 tinha chima com papahi®. Perguntei ao tio porque é que naquela festa

n&o tinha arroz, batata e frango? E isso que se come na festa®?...
Gessimane, iniciado com seis anos, nos finas de 2008 e comeco de 2009.

— Me mandaram tirar agua e tomar banho. Deram-me dinheiro pra cortar cabelo e
disseram-me que iriamos viajar pra comer bastante mel. Eramos trés, eu, Abu e Evandro, ficamos

la seis meses...
Anoque, iniciado em 2004 quando tinha seis anos.

As idades ritualisticas variam bastante e dependem além dos costumes familiares, das
condicGes criadas para as cerimoénias, tendo em conta que o aprovisionamento e toda logistica é da
responsabilidade dos familiares do iniciado. Num dos encontros, Marta iniciada aos 18 anos disse:

“eu queria ter entrado antes, mas minha mae me pedia para esperar”.

Quando chega o periodo das colheitas nas zonas rurais, €is que 0s preparativos finais se
intensificam, um/uma responsdvel da comunidade faz a identificacdo de todos os rapazes e
raparigas com idade e condi¢Bes para a iniciacdo. Nas cidades essa regra é mais restrita, pois se
circunscreve ao seio familiar e aos pais que geralmente, comecam 0s preparativos logo que
perspectivam a entrada dos rapazes/raparigas nos espacos ritualisticos. Para as raparigas, tudo
depende também do aparecimento de sua primeira menstrua¢do. Nas zonas rurais um todo ritual é
por vezes criado quando esta aparece, conforme nos conta Viegas:

[...] quando a méde se apercebe do sucedido, vai sorrateiramente comunica-lo a
madrinha e a algumas vizinhas de sua intima amizade, e ela, a mée, pde-se a chorar,

fingindo n&o saber interpretar a causa do derrame de sangue na vagina da sua filha

* Comida tipica de Nampula.
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[...] s6 depois de tanto a fazerem sofrer ¢ que lhe explicam o que esta passando com

ela[...](2012, p. 21).

Nos ritos, meninas e meninos juntam-se a outros grupos dependendo da organizacdo e ai
decorre todo processo ritualistico, incluindo a circuncisdo dos rapazes. Depois de um longo periodo
de cerimbnias e provas diversas e de sarar as feridas dos meninos, chega o grande dia: o dia da
saida e da exibicdo dos jovens pela comunidade. Chamemos Sarndo pra nos completar, com o seu
momento inesquecivel:

As mulheres atarefadas giravam pra ca e pra |4 no preparo do grande banquete. O
aroma das carnes excitava o olfato, fazendo crescer rios de saliva em todas as bocas,
desafiando os estdmagos, e até as gengivas desdentadas ja imaginavam um naco de
carne, gordinho, tenrinho e sem 0ssos, empurrado com toda a arte por uma golada de
aguardente. Os homens davam a mdo aqui e ali, enquanto 0s outros preparavam a

explanada nas sombras dos cajueiros.

Os tambores rufavam ao sinal do velho Mwalo, erguendo-se canticos e aclamagdes. A
porta da palhota abriu-se deixando sair cerca de vinte rapazes com aspecto péalido e

doentio, provocado pelas duras provas dos ritos de iniciagéo.

Os rapazes ja tornados homens passavam entre alas como herdis. As velhotas
aclamavam espalhando flores, dinheiro e graos de milho que as galinhas se aprecavam
a debicar (p. 13).

Depois, as celebragdes coletivas ddo espaco as familiares. Estes ritos, de acordo com Viegas,
“a que sdao submetidos os adolescentes e jovens, tanto do sexo feminino como do masculino,
intentam instruir e formar o caracter intelectual desta camada social, a fim de se introduzir e se
enraizar nos homens ¢ mulheres de amanha as tradigdes e os valores culturais” (2012, p. 31). S6
depois de participar nestes, € que os jovens ganham o direito de participar em outros ritos, nas

cerimoOnias funebres, e em varias outras vivéncias.

NARRATIVAS QUE FAZEM PENSAR NEGOCIACOES: RITOS E FOTOGRAFIAS

Com o advento da globalizagdo a cultura e suas praticas foram assumindo diferentes
acepcoes e se a tomarmos como veiculo identitario e educativo veremos como elas ressignificam as
identidades. Além das acepcdes: processos, produto e projeto, Yudice (2004), apud Soares e Alves
(2011), nos leva a conhecer a cultura sob signo de recurso,

[...] segundo esse autor, na era da globalizacdo, a cultura é invocada para resolver
problemas que anteriormente eram da competéncia da economia e da politica. Para

ele, a cultura como recurso € o eixo de uma nova estrutura epistémica, de modo que o
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gerenciamento, a conservacdo, 0 acesso, a distribuicdo e o investimento em cultura
tornaram-se prioritarios. Nessa nova racionalidade, a cultura como recurso podera ser
comparada a natureza como recurso, e a principal moeda na negociacdo global é a
diversidade. (p. 92).

Na nova ideia globalizante, as praticas culturais da chamada cultura popular “susceptivel” e
“mercantilizavel” assumiram e continuam assumindo em diversos quadrantes o lugar de patriménio.
Em Mocambique, movidas por esse prisma, elas tiveram novos sentidos e principalmente, passaram
a ser apresentadas e cultuadas em locais publicos, como é o caso dos festivais nacionais de cultura.
O que se apresenta e se discute nos festivais, como se pode imaginar, sdo praticas que pela sua
natureza podem ser exibidas ao publico e quica “vendidas” ao mundo. Um exemplo tonante ¢ a
patrimonializacdo da danca Nyau® junto da UNESCO e do processo que estd sendo construido ao
Mapiko® para 0 mesmo fim. O que néo entra nessa ldgica patrimonializante, assume-se ainda, como
sendo uma mera manifestacdo tradicional. Podemos pensar a partir do exemplo de Nyau, como
esses festivais deixam de considerar um todo processo ritualistico envolvendo a danca e seus
praticantes, tendo em conta que a participacdo nesta € apenas uma das varias fases ritualisticas. Mas
0 que é feito desse lugar, se ndo se pode negar, mesmo que aparente naturalizado, as multiplas
tensbes e ressignificacbes em construcdo e resisténcia nessas praticas? Como elas nos ensinam a
aprender sobre a vida? Como pensar essas questdes utilizando, além de narrativas, imagens e

fotografias em particular, que sdo também formas de narrar?

Parto do pressuposto de que a hodierna influéncia que os artefatos culturais e tecnolégicos
vém exercendo, contribui de tal forma nas concepges sobre as diferengas entre os seres humanos e
ndo humanos e que a fotografia tem ocupado sempre um lugar especial. Desde os clichés de
Daguerre (BENJAMIM, 2012) onde o trabalho mecéanico era amplamente visivel, até ao insaciavel
e irresistivel clique nas digitais dos dois ultimos séculos, onde funcionario e aparelho se confundem
(FLUSSER, 1985), ela vem se mostrando reveladora do que Alves (2008) considera recortes da
vida. Sendo, por isso, importante também pensa-la no construto e no sempre tornar-se do “ser” —
interesse dos estudos em ciéncias humanas. Aliar a fotografia a essa diversidade de modo a revela-
la e revelar-se seria também um grande desafio para um estudo nessa trilha. Ou, talvez, com as
novas formas de fotografar em processos digitais, possamos pensar as imagens experiéncias

narradas em fotografias como espacos de visibilidades tangiveis, num sentido intersubjetivo.

> Audiovisual disponivel em: <http://www.youtube.com/watch?v=oHhvKIfRggo>. A danca é feita apenas por sujeitos
iniciados.
® Audiovisual disponivel em: <http://www.youtube.com/watch?v=kmw4eHugjvM>.
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Com a imagem a seguir, cedida por um amigo depois de vé-la postada em seu perfil do
facebook e as suas narrativas posteriores, busca-se além de entender como as imagens fotograficas
estdo presentes em suas praticas cotidianas ressignificando-os e atribuindo novos sentidos,
questionar-se do uso delas para uma pesquisa nesse campo, tendo em conta que por tras dela existe

um todo processo ritualistico.

Os fotografados sdo dancarinos do Nyau. Inicialmente a danca é praticada pela sociedade
dos Chewa/Nyanja residentes em Malawi, Zambia e Mocambique: Tete, Niassa e Zambézia.
Sociedade secreta de homens iniciados cuja “identidade ¢ escondida” através das madscaras dos
ancestrais e de animais como bufalos, elefantes, zebras e outros. Identidade escondida, entre aspas,
porque a mascara representa aqui uma nova identidade, uma identidade reveladora de uma
espiritualidade, de uma vivéncia, de um “ser” incompativel com o anterior. Na verdade nos ndo
conhecemos o Nyau-homem, conhecemos sim o Nyau-espirito que se revela pela méscara. Ela
significa espiritos contraditérios que se movem entre o0 homem e as arvores. “Elas sdo esculpidas
por um artista que tem o dom para ver tais coisas ¢ sabedoria para sobreviver a elas” (CANIVETE,
2013). Digo inicialmente porque, se reparamos na imagem veremos mascaras diferentes das
esculpidas por “um artista com dom especial”, poucas aparentam ser de um animal diferente do
homem, que talvez nos levasse a um entendimento espiritual do ritual/espetaculo e, por fim, nota-se

na fotografia a presenca de uma multidao, o que retira a ideia sincrética inicial e nos apresenta um
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Nyau espetacular. Caputo (2012), ao se interrogar como o artefato pode mudar o objeto “fixado”

afirma:

Ao discutir este texto lembrei da foto que usei em minha dissertagdo de mestrado. Ela
foi feita quando eu ainda trabalhava como repérter do jornal O Dia, e mostra um
grupo de criancas rindo ao redor de uma outra crianga morta. Cada vez que olho mais
atentamente para a foto me pergunto se as criangas riem do menino morto ou se riem
para o fotografo. Desta forma, até que ponto a maquina fotogréfica utilizada para
“fixar” um dado objeto fotografico, ndo modifica esse mesmo objeto? Tais perguntas
certamente ndo interessariam muito aos jornalistas ja que estes, de acordo com
Bourdieu: “submetidos a urgéncia, que jamais favoreceu a reflexdo, propdem muitas
vezes, sobre os problemas mais candentes, descri¢des e analises apressadas, e amiude,
imprudentes” (1997, p. 733). Mas, obrigatoriamente, deveriam interessar ao bom

pesquisador.

Entretanto para o caso da imagem acima, a questdo colocada por Caputo se estenderia a

outros artefatos, como as redes das midias que alicercadas pela politica engravidam a misséo de

“vender a cultura”, as redes sociais que propiciam novas interatividades, etc.

Sem uma pretensdo comparativa entre este Nyau representado pela fotografia com outro, se

é que existe, faco a distincdo destas diferencas para levantar a atencdo sobre influéncia e presenca

de artefatos tecnoldgicos e imagéticos nessa danca ritualistica. Para esse pensar atentemos aos

comentérios postados no facebook em relagdo & mesma imagem’.

A imagem estava acompanhada por diversos comentarios, sem empreender um estudo que tivesse como base
metodoldgica a rede social do facebook, fago para o presente o recorte de alguns comentarios.
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M Elson Banda Levei na sua 2003 primo
Curtr 51

. Angela Matias grames primo 05 mocos sa0 mesmo fofos..

y"a N Elson Banda Lndos

E Nelo Do Miguel Fofos & estlozos repara est dois bracos

k‘} Joanes Domingo Caetano Nesse grupo n3o stou a ver gule wa niulu

% Mythel Herculano So falta dizeres os nomes de cada um deles

) 2 Curtir

g Nelo Do Miguel Primo elson tens & os nome?

ﬁ Sony Mmaly Um deles € nathu

&

ﬂ Elson Banda Mana Mythel, rei te mandar 05 nomes em off pork ha muito A inidades por

Unir fotografias e estas suas narrativas interpretativas € interessante, pois assim reparamos

como nelas, a partir das relagdes anteriores ou ndo, vemos cingido aquilo que é mostrado na
fotografia, por quem a fotografou e a imaginacdo de quem vé e a interpreta (ALVES, 2008).
Empreendendo este processo de leituras de narrativas sobre imagens no facebook, podemos ter
acesso a informagdes como o local da fotografia, os sujeitos fotografados, sua empatia e se elas
agradam ou ndo aos internautas. Mais do que agradar, vejo, por exemplo, possiveis formas de
internarrar a narrativa fotografica, o que nos permite questionar sobre os padrdes que elegem para
fazerem essas narrativas, quais bases fixas ou flexiveis formam esses comentarios? Até que ponto

se afastam e se interligam com as narrativas tradicionais, que sdo sempre renovaveis?

No recorte feito, veem-se algumas das seguintes informacBes: uma possivel origem dos
fotografados e da fotografia: — “levei na sua zona primo”’; se a imagem agrada ou ndo: — “gramei
primo os mogos sdo mesmo fofos”; as possiveis relacdes raciais presentes na imagem: — “fofos e
estilosos repara est dois bracos”; O que nela ndo estd retratado e que talvez trouxesse maior
beleza: — “nesse grupo ndo estou a ver gule wa nkulo”; — “s0 falta dizeres os nomes de cada um
deles”, entre outros aspectos. Dedico uma atencdo especial ao sexto comentario do recorte da
conversa que parece fazer uma pergunta ou sugestdo ao “postador/autor” da fotografia: “so falta
dizeres os nomes de cada um deles”, em resposta, “postador/autor” diz: “Mana Mythel, irei te
mandar os nomes em off pork ha muito i iniciados por aque n fb”. Ja ha bastante tempo, esta

resposta me instiga e procuro dar-lhe “completude”: “irie te mandar os nomes em off”’ porque
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embora a foto caiba no facebook, os fotografados estdo mascarados e com isso manterdo as suas
identidades revelando outras, tal como preza a pratica do Nyau. “ha muito fi iniciados por aque n
fb”, demonstra ainda que para o “postador/autor”, iniciados e, principalmente, nao iniciados ao
Nyau — a quem néo se deve revelar os segredos - abundam o facebook e ndo podem conhecer os
nomes dos iniciados constantes na foto, porque na verdade ndo estamos diante de um Nyau-homem,

deixando em branco uma questao mor: o “postador/autor” esta presente nela? E ou ndo iniciado?

Kossoy afirma que a fotografia é, pois, um duplo testemunho: por aquilo que ela nos mostra
da cena passada, irreversivel, ali congelada fragmentariamente, como vimos no paragrafo anterior, e
por aquilo que nos informa acerca do seu autor. Assim, pelas narrativas constantes podemos ter uma
ideia do postador ou autor da foto, se este € ou ndo iniciado, se esta ou nao presente na foto, de suas

intengdes ao posta-la, etc.

Enfim, processos de identificacOes, de territoriedades e tensfes encontram-se patentes na
fotografia e na conversa. O “tradicional” ¢ o “moderno” encontram-Se cingidos negociando e
recriando-se. 1sso mostra que um estudo que se interesse pelos ritos de iniciacdo ndo pode ater-se a

I6gicas e fechamentos.

Assim, considero os ritos de iniciacdo ndo apenas um espaco de producdo de conhecimentos,
mas também ideoldgico, onde as identidades se confluem produzindo légicas de saberes que estdo
sempre em um processo tendente a trocas e cedéncias com as ldgicas hegemonicas, negociando e
recriando o seu lugar. Segundo Hall (2003, p. 33), sempre ha o “deslize "’ inevitavel do significado
na semiose aberta de uma cultura, enquanto aquilo que parece fixo continua a ser dialogicamente
reapropriado. A fantasia de um significado final continua assombrada pela “falta” ou “excesso”,
mas nunca é apreensivel de sua presenca a si mesma. Ainda com Hall, confirmamos a ideia de que
a identidade se torna também nesse espago uma “celebragdo mével”, o sujeito assume identidades
diferentes em diferentes momentos e situacGes. A modernidade e as tradi¢des confluem-se alterando
as ordens sociais e, consequentemente, a identidade do individuo se desloca amiude a estas
mudangas. No caso da fotografia em analise podemos ainda nos interrogar se ndo estamos diante de
um dancarino do Nyau — préatica que inicialmente tem o sincretismo como base — que gosta o

facebook, - plataforma social onde “quanto mais virem e curtirem, melhor”?
Quanto ao préprio Nyau, um dos praticantes® nos d4 uma pista:

Antes dancdvamos nos ritos de iniciacdo, funerais e casamentos, mas, agora, dan¢amos

também nas reunides do governo, datas festivas como 25 de junho, 25 de setembro. Mas sébado e

& Citado por Canivete, 2013.
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domingo costumamos tocar batuque e dancar longe. SO pode assistir quem foi iniciado. Se for
descoberto alguém a assistir sem que seja iniciado, essa pessoa é batida. Este tipo de situacdes nem

a policia ndo resolve.

Esta fala parece indicar a existéncia de um Nyau com dois sentidos: um, com um caréater
mais secreto, virado para 0Ss seus rituais mais importantes, e outro, mais espetacular, para

abrilhantar as comemoracdes civicas, festivais e celebracfes diversas.
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RESUMO

Os ritos de iniciagdo a adulto configuram-se na pesquisa que venho desenvolvendo como espagostempos
educativos. Nesta, baseando-se na diversidade epistemoldgica do mundo (Santos, 2010), e nas narrativas
de/com criancas, jovens e mestres ritualisticos de Nampula e Murrupula-Mocambique sobre os ritos, questina-
se a sua importancia na formacdo do “construto coletivo”- ser/tornar-se homem - imanente a sua intencdo
milenar. Na mesma trilha, este texto visa além de questionar-se do possivel lugar desta pesquisa,
considerando a liturgia imanente aos descursos de/sobre Africa quando o seu bojo esta nas ditas “tradiccdes
africanas”, celebrar os ritos de iniciagdo como possibilidade de compreensdo de outras referéncias, outras
narrativas tornadas inexistentes. Elege-se o ubuntu como prisma ao celebrar os ritos de iniciagdo, atentando-
se, - no caso escolhido do Nyao-, a todo um processo negocial que confirma a confluéncia do “tradicional” e
do “moderno” no cotidiano e em suas multiplas redes.
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